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Abstract. The aim of this article is to present an interpretation of the nature 
and role of absolute knowing, which rests upon the concepts of Form and Gestalt 
(shape). These concepts constitute the essential dimensions of absolute knowing, in 
virtue of which it is possible to give an account of its structure and central 
properties. The first dimension – “first” thanks to the ontological value it can be 
ascribed to – is Form, which expresses the conceptual structure of absolute 
knowing; the second one, Gestalt, is the exemplification of that structure in the 
sphere of existence. By examining selected passages from the absolute knowing 
chapter it can be shown how Hegel uses these terms to refer respectively to the 
logical-conceptual structure of absolute knowing and to its concrete 
exteriorization, emphasizing from time to time one of the two sides. Hence it is 
shown that absolute knowing is fully achieved only insofar as consciousness 
attributes to its content both the Form and the Gestalt of the self or, in other 
words, insofar as it acknowledges that the properties of content are the same as its 
own, and conversely realizes that the properties of thought do reflect the structure 
of its content. The article concludes with the examination of some questions about 






Il capitolo conclusivo della Fenomenologia dello spirito, dedicato 
al sapere assoluto, ha costituito e costituisce tuttora per i suoi 
interpreti un banco di prova di particolare durezza. La maggior 
parte di coloro che si sono cimentati con questo testo ne ha 
sottolineato la difficoltà, la brevità rispetto ad altri capitoli 
dell’opera e le particolari condizioni nelle quali è stato steso, a 
giustificazione della sua struttura e della sua complessità. Non 
di rado inoltre è stato enfatizzato il carattere di “transizione” di 
questo capitolo, inteso come conclusione di un cammino e, nel 
contempo, passaggio al nuovo tramite l’apertura della prospet-
tiva in esso presentata. Queste considerazioni sono certamente 
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condivisibili, ma concentrandosi su di esse si rischia a mio avvi-
so di non cogliere la pregnanza di questo testo hegeliano, alla 
cui centralità è stata peraltro resa giustizia da diversi interpreti1. 
In quanto segue tenterò di ripercorrere il capitolo sul sapere 
assoluto nella sua interezza, in un modo che sia il più possibile 
aderente al testo, al fine di evidenziare i temi centrali che emer-
gono dalla trattazione; in particolare, mi soffermerò sulla natu-
ra del sapere assoluto, sul soggetto di tale sapere e sul lato della 
sua esistenza (tema, quest’ultimo, al quale sono correlate le 
questioni del tempo e della storia). La chiave di lettura che ho 
scelto per questo “attraversamento” del testo è costituita da 
due concetti – fra loro correlati – che mi sembrano qui giocare 
un ruolo decisivo, ovvero i concetti di Form e Gestalt. Se il con-
cetto di figura ha certamente una funzione essenziale e ricono-
sciuta all’interno della Fenomenologia dello spirito, lo stesso non 
accade per il concetto di forma, e per la relazione del tutto pe-
culiare che si instaura tra i due concetti in questo capitolo. Ad 
eccezione di pochi, specifici luoghi del sistema hegeliano2, ra-
ramente si ha l’impressione, nell’incontrare i termini Form e 
                                                 
1 Per quanto riguarda la Fenomenologia dello spirito la letteratura critica – ulteriormente arricchitasi 
negli ultimi anni, che hanno visto ricorrere il 200° anniversario della sua pubblicazione – è 
praticamente sterminata. Riporto di seguito una selezione dei testi che costituiscono il quadro 
critico-interpretativo generale di questo contributo: A. Arndt u. E. Müller (hg. von), Hegels 
Phänomenologie des Geistes heute, Berlin 2004, F. CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello 
spirito di Hegel: introduzione alla lettura, Roma 1998, L. DE VOS, Absolute Knowing in the 
Phenomenology, in A. Wylleman (ed.), Hegel on the Ethical Life, Religion and Philosophy, Leuven-
Dordrecht 1989, pp. 231-270, M. HEIDEGGER, La fenomenologia dello spirito di Hegel, tr. it. a cura 
di E. Mazzarella, Napoli 2000, D. Köhler u. O. Pöggeler (hg. von) G.W.F. Hegel. 
Phänomenologie des Geistes, Berlin 2006, J. Stewart (ed.), The Phenomenology of Spirit Reader. 
Critical and Interpretive Essays, Albany 1998, «The Owl of Minerva» 30 (1998), (numero 
monografico dedicato al sapere assoluto), K. Vieweg u. W. Welsch (hg. von), Hegels 
Phänomenologie des Geistes. Ein kooperativer Kommentar, Frankfurt a. M. 2008, M. WESTPHAL, 
History and Truth in Hegel’s Phenomenology, Atlantic Highlands-London 19902.  
2 Mi riferisco in particolare alle Lezioni di estetica, nell’ambito delle quali è possibile rintracciare 
una distinzione piuttosto chiara tra Form e Gestalt: Form è impiegato per indicare le forme 
d’arte, categorie storico-artistiche che hanno la funzione di descrivere ed esprimere modalità 
fondamentali del rapporto tra sviluppo spirituale e manifestazione artistica. Il termine Gestalt, 
invece, è impiegato per definire le concrete espressioni artistiche proprie delle diverse forme 
d’arte. Cfr. Vorlesungen über die Ästhetik, in Werke, Theorie-Werkausgabe in 20 Bände, auf der 
Grundlage der Werke von 1832-45 neu edierte Ausgabe, Redaktion von E. Moldenhauer und 
K. M. Michel, Frankfurt a.M. 1970-71, B.de 13-15 (Estetica, tr. it. a cura di N. Merker, Torino 
1997). 
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Gestalt, che Hegel li impieghi in senso tecnico3. Tuttavia, come 
è possibile evincere non soltanto dalle occorrenze presenti in 
alcuni testi hegeliani, ma anche sulla base della formazione del-
le parole, esse fanno riferimento a due campi semantici che si 
possono distinguere, a mio avviso, con sufficiente chiarezza e 
accuratezza. Tali campi semantici, certamente, stanno in una 
relazione molto stretta fra loro, così come entrambi sono in re-
lazione ai concetti di materia o di contenuto, rispetto ai quali 
sono da intendersi come correlativi, ma è necessario – a mio 
avviso – procedere anzitutto ad un esame del loro significato 
proprio, per poi farne emergere la funzione speculativa 
nell’ambito delle dinamiche che si sviluppano nel capitolo sul 
sapere assoluto.  
Il mio contributo si articolerà dunque in due parti, la prima 
delle quali prenderà le mosse da un esame dei termini, e più 
specificamente da un’indagine di tipo etimologico, per tentare 
di mettere in luce come già nell’origine delle parole stesse sia 
rintracciabile, quanto meno in nuce, la particolare pregnanza 
speculativa che mi sembra di poter individuare nel testo4. Nella 
seconda parte procederò alla presentazione del capitolo con-
clusivo della Fenomenologia alla luce di questi due concetti, la cui 
relazione – che si sviluppa lungo tutto il testo in esame – per-
mette di illuminare il significato dei principali passaggi 
dell’esposizione hegeliana, che può essere così suddivisa: a) la 
definizione del sapere assoluto in relazione alla religione; b) la 
ricapitolazione delle due modalità di riconciliazione che prece-
dono il sapere assoluto (il Gewissen e la religione); c) la natura 
del sapere assoluto; d) il soggetto del sapere assoluto; e) il 
Dasein del sapere assoluto: la sua incarnazione nella scienza; f) il 
                                                 
3 Ciò si riflette in particolar modo nelle traduzioni italiane, che talvolta neppure restituiscono la 
differenza tra le due parole, limitandosi a renderle entrambe con il termine forma.  
4 Il riferimento all’etimologia dei termini non pretende in alcun modo di avere carattere 
probatorio rispetto alle tesi che intendo sostenere a proposito della natura e dell’esistenza del 
sapere assoluto, né vuole limitarsi a fungere da elemento decorativo, ma costituisce uno 
strumento propedeutico alla strutturazione di un’ipotesi interpretativa che va verificata 
esclusivamente sulla base del testo  hegeliano. 
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rapporto con il tempo e la necessità dell’esteriorizzazione; g) 
l’esito del percorso attraverso l’Erinnerung.  
 
 
2. Forma e figura  
 
Della coppia di termini costituiti da Form e Gestalt, il primo 
ha origine chiaramente latina, mentre il secondo è di ascenden-
za germanica. Forma, secondo una delle teorie più accreditate, 
deriva dal greco ????? attraverso una trasposizione di conso-
nanti5. Il greco ?????, a sua volta, sembra collegarsi alla radice 
sanscrita dhar, la quale ha il significato di “tenere”, “sostenere”, 
“contenere”. Gestalt (figura) deriva da una forma antica del par-
ticipio passato del verbo stellen, che com’è noto significa “por-
re”, “collocare”. Un utile compendio dei significati di questo 
termine nella lingua tedesca è fornito dai fratelli Jacob e 
Wilhelm Grimm, che nel Deutsches Wörterbuch ne riportano due 
accezioni principali, nelle quali sembrano confluire le due ori-
gini del termine – là dove la seconda è rintracciabile nel latino 
figura6: 1) «die Art, wie etwas gestalt, gestellt, beschaffen ist, wie 
es damit steht» (il modo in cui una cosa è configurata, posta, in 
virtù del quale essa sta in un certo modo), «Beschaffenheit», 
«Zustand» (condizione, stato); 2) «die Art, wie etwas aussieht, 
                                                 
5 W. MEYER-LUBKE, Romanisches Etymologisches Wörterbuch, Heidelberg 1968; la stessa tesi è 
ripresa da O. PIANIGIANI, Dizionario etimologico della lingua italiana, a cura di D. Meldi, La Spezia 
19903, il quale riporta anche una probabile etimologia dal latino ferre (e dunque dal greco 
?????/????), peraltro ripresa dai fratelli J. e W. GRIMM, Deutsches Wörterbuch, München 1991, 
Bd. 3, pp. 1897-99. Cfr. anche J. POKORNY, Indogermanisches etymologisches Wörterbuch, Tübingen-
Basel 1994. Ringrazio Giulio Giacometti per le utili indicazioni che mi ha fornito nello 
svolgimento della ricerca etimologica.  
6 Data la natura di questo contributo non ritengo opportuno dilungarmi sul termine latino, e 
tuttavia mi sembra interessante sottolineare come esso si collochi in un campo semantico 
affine a quello individuato dal tedesco Gestalt: figura, infatti, apppartiene alla famiglia di fingo, 
figulus, effigies ecc. ed è etimologicamente legato al greco ??? ???, ??? ??? (“muro”) e all’antico 
tedesco Teig: esso deriva dalla radice indoeuropea *dheigh (l’asterisco indica che si tratta di una 
radice ricostruita, non attestata), che significa “passare la mano su”, “tastare”, “impastare”, 
attraverso la forma *dhi-n-gh. Il verbo fingere significa “plasmare”, “foggiare”. Cfr. M. 
CORTELAZZO, P. ZOLLI, Dizionario etimologico della lingua italiana, Bologna 1979, e PIANIGIANI, 
Dizionario etimologico della lingua italiana, cit. 
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das aussehen, das äuszere» (il modo in cui una cosa appare, 
l’apparire, l’esteriore)7. 
Questa seppur sommaria ricostruzione dell’origine dei due 
termini consente di delineare una distinzione più articolata dei 
loro significati, accompagnando ai risultati dell’esame etimolo-
gico alcune considerazioni ulteriori; Gestalt, in primo luogo, 
sembra indicare una modalità dell’essere di qualcosa, e precisa-
mente la modalità in cui qualcosa è posto, la sua condizione, il 
suo stato. Non si tratta dunque di una qualità appartenente ad 
una cosa così come essa è in se stessa, nella sua essenza, ma 
piuttosto di una qualità relativa all’aussehen di quella cosa, al suo 
aspetto, alla sua esteriorità. Questo è, precisamente, il significa-
to che il termine Gestalt possiede in ambito fenomenologico, là 
dove le Gestalten sono le modalità, o più precisamente, le  esi-
stenze concrete, particolari, storicamente determinate che lo 
spirito si dà nel proprio apparire, nel proprio manifestarsi8. La 
figura fenomenologica costituisce l’ultimo momento del sillogi-
smo su cui si regge l’intera struttura sistematica dell’opera, e si 
definisce in relazione all’universalità dello spirito e ai diversi 
momenti che ne costituiscono la determinazione (coscienza, 
autocoscienza, ragione e spirito); essa, a sua volta, rappresenta 
la determinazione singolarizzata dei momenti9.  
                                                 
7 GRIMM, Deutsches Wörterbuch, cit., Bd. 5, pp. 4178-90. 
8 Il greco ????????, dal quale il termine fenomenologia evidentemente deriva, ha proprio il 
significato di apparire, essere manifesto.  
9 «Lo spirito, infatti, discende dalla sua universalità alla singolarità mediante la determinazione. La 
determinazione, cioè il termine medio, è di volta in volta coscienza, autocoscienza ecc. La 
singolarità, invece, è costituita dalle figure di questi momenti. Tali figure presentano perciò lo 
spirito nella sua singolarità, nella sua realtà [Wirklichkeit], e si differenziano nel tempo in modo 
tale che, tuttavia, la figura successiva contenga in sé le precedenti», G.W.F. HEGEL, 
Phänomenologie des Geistes, in Gesammelte Werke, Bd. 9, hg. von W. Bonsiepen u. R. Heede, 
Hamburg 1980, p. 366 (Fenomenologia dello spirito, trad. it. a cura di V. Cicero, Milano 2000, p. 
901). D’ora in poi citato con la sigla PhG seguita dal numero di pagina e, tra parentesi, dal 
numero di pagina della traduzione italiana; in qualche caso le traduzioni sono state modificate 
(in particolare, nel tradurre aufheben, ho preferito renderlo con “togliere” piuttosto che con il 
“rimuovere” impiegato da Cicero). Sul rapporto tra i diversi livelli di determinazione presenti 
nella Fenomenologia, nella misura in cui è articolato anche sulla base del rapporto tra Form e 
Gestalt, avrò modo di tornare in seguito. Per quanto concerne in particolare il rapporto tra i 
momenti e le figure cfr. F. CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello spirito di Hegel: introduzione 
alla lettura, Roma 1998, pp. 47-51. 
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Per quanto riguarda il termine Form, sebbene la sua storia sia 
apparentemente meno ricca da un punto di vista etimologico, 
ma non di certo dal punto di vista della storia del pensiero, si 
possono delineare i tratti generali del suo significato che emer-
geranno poi con maggiore precisione nell’analisi del testo hege-
liano. Il campo semantico di riferimento, come si è anticipato, 
è quello del “tenere”, del “sostenere”. A differenza del concet-
to di Gestalt, dunque, la forma non sembra avere a che fare tan-
to con l’apparenza di qualcosa, quanto con il suo stesso sussi-
stere, e specificamente con ciò di cui essa ha bisogno per sussi-
stere. Tale “sostegno”, in senso ontologico, è costituito dalla 
sua essenza, ovvero da qualcosa che è interno alla cosa stessa, e 
che non ha a che fare con la sua esteriorità, anche se in essa 
può riflettersi e si riflette – come si vedrà più avanti – in modi 
differenti. Il “peso ontologico” della forma è dunque certamen-
te maggiore rispetto a quello della figura, in quanto essa deter-
mina l’essere stesso della cosa: in questo specifico senso, il 
concetto di forma ha una storia a tal punto ricca da poter esse-
re identificata con la stessa storia della filosofia10. È dunque 
impossibile delineare uno status quaestionis che sia anche solo 
lontanamente adeguato; ritengo però opportuno, in questa se-
de, fornire qualche cenno in proposito, nella misura in cui può 
essere utile avere un quadro di riferimento sulla concezione 
classica della forma: in questo senso, mi limiterò a delineare 
brevemente la concezione della forma espressa da Aristotele – 
dal momento che il suo pensiero rappresenta un punto di rife-
rimento essenziale per Hegel – e in particolare la trattazione 
della forma presente nella Metafisica11. Qui Aristotele si occupa 
della sostanza in quanto essa è il primo dei significati 
                                                 
10 Cfr. P. ROHS, Form und Grund, «Hegel-Studien», Beiheft 6, Hamburg 1969, in particolare pp. 
11-121. 
11 Non si intende qui elaborare un confronto tra i due autori relativamente al concetto di 
forma – operazione che, peraltro, richiederebbe un lavoro a sé e che già da parte di alcuni 
notevoli studiosi è stata condotta –, né una esposizione esauriente del problema, ma 
semplicemente offrire alcuni elementi che possano essere di stimolo alla comprensione del 
tema oggetto di questo articolo. Su questo cfr. ad lo studio di A. FERRARIN, Hegel and Aristotle, 
Cambridge 2001.  
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dell’essere, ed è a sua volta compresa secondo quattro significa-
ti principali: l’essenza, l’universale, il genere e il sostrato, ovvero 
«ciò di cui vengono predicate tutte le altre cose, mentre esso 
non viene predicato di alcun’altra»12. Il sostrato primo, in que-
sto senso, è detto essere «in un certo senso, la materia, in un 
altro senso la forma e, in un certo senso, ciò che risulta 
dall’insieme di materia e forma». Tra forma e materia, successi-
vamente, Aristotele assegna la priorità alla forma, in quanto «è 
anteriore e maggiormente essere rispetto alla materia»; per que-
sta stessa ragione essa è considerata anteriore anche al compo-
sto di materia e forma13. La sostanza, perciò, ha come primo 
significato quello di forma: essa infatti non solo possiede tutti i 
requisiti della sostanzialità (essere soggetto di predicazione, es-
sere separabile ed essere individuale), ma costituisce essa stessa 
la causa della sostanzialità del composto di materia e forma, 
perché è la causa del suo essere ciò che è, ovvero, la sua causa 
formale, la sua essenza14. In questo senso, l’anima è l’esempio 
di forma per eccellenza, in quanto è individuale e costituisce, 
secondo la nota definizione presente nel De anima, «la forma di 
un corpo naturale che ha la vita in potenza»15. Nei libri H e ? 
della Metafisica, infatti, la sostanza, e dunque la forma, vengono 
identificate con l’atto (???????? o ?????????? ): tra i diversi si-
gnificati dell’atto, poi, il primo è quello definito da Aristotele 
come “atto perfetto”, l’attività (??????????). In questo senso 
l’anima è la forma del corpo, dunque ciò che permette al corpo 
di essere, il suo principio di organizzazione interno. Mi sembra 
perciò possibile affermare che il sussistere della cosa, ovvero 
                                                 
12 ARISTOTELE, Metafisica, trad. it. a cura di G. Reale, Milano 2004, Z 1028 b 35-40 (d’ora in 
poi citato con l’abbreviazione Metaph. seguita dall’indicazione del libro, dal numero della pagina 
e delle righe). Essendo la sostanza il primo dei significati dell’essere, la scienza dell’essere sarà, 
principalmente, scienza della sostanza. Cfr. E. BERTI, La Metafisica di Aristotele: «onto-teologia» o 
«filosofia prima»?, in ID., Nuovi studi aristotelici. II. Fisica, antropologia e metafisica, Brescia 2005, pp. 
395-420, qui p. 413. 
13 Metaph., Z 1029 a 1-10. 
14 Cfr. E. BERTI, Il concetto di «sostanza prima» nel libro Z della Metafisica, in ID., Aristotele dalla 
dialettica alla filosofia prima, con saggi integrativi, Milano 2004, pp. 529-49, qui in particolare p. 415. 
15 ARISTOTELE, De anima, trad. it. a cura di G. Movia, Milano 2001, B 1 412 a 20-25.  
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l’atto, è possibile soltanto nella misura in cui la cosa ha forma, 
laddove invece la potenza non è che la capacità di essere16. È 
altresì particolarmente interessante la formulazione del rappor-
to tra forma e materia presente nel De anima: «Noi […] diciamo 
sostanza in un primo senso la materia, la quale di per sé non è 
qualcosa di determinato; in un secondo senso la forma e la spe-
cie, in virtù della quale precisamente si parla di qualcosa di de-
terminato; e in un terzo senso il composto di queste due. La 
materia poi è la potenza e la forma atto»17. Questa stessa decli-
nazione, per cui la forma è ciò che conferisce determinazione – 
e in tal modo effettualità – alla cosa, si ritrova successivamente 
in Tommaso, per il quale «forma dat esse materiae»18: la forma 
è ciò che permette alla materia di essere, e non si dà materia 
che sia priva di forma, sebbene sia possibile parlare, viceversa, 
di forme senza materia.  
Da questi se pur brevi (e necessariamente approssimativi) 
cenni alla concezione aristotelica della forma è possibile, a mio 
avviso, trarre alcune indicazioni per quanto seguirà: è possibile 
anticipare, infatti, che certamente la forma ha una valenza 
altrettanto decisiva nel pensiero hegeliano (si pensi alla 
determinazione della logica come Wissenschaft der absoluten Form), 
e in particolare nel capitolo sul sapere assoluto. Tuttavia, ciò 
che spero di porre in evidenza con la mia lettura è la peculiare 
declinazione che tale concezione assume in relazione al 
concetto di Gestalt nel sapere assoluto, dando luogo ad una 
sorta di sviluppo del «sinolo» costituito dalla forma, e da quella 
particolare materia che nella Fenomenologia è la figura, che 




                                                 
16 Cfr. Metaph., H 1048 a 31.  
17 ARISTOTELE, De anima, cit., B 1 412 a 5-10.  
18 TOMMASO D’AQUINO, De ente et essentia, trad. it. a cura di P. Porro, Milano 2002, cap. 4, p. 
111. 
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3. La forma e la figura del sapere assoluto 
 
Com’è noto, il capitolo conclusivo della Fenomenologia dello 
spirito si apre con la determinazione del sapere assoluto in rela-
zione alla religione, oggetto del capitolo precedente; già in que-
ste prime righe è possibile rintracciare un impiego interessante, 
e ricco di implicazioni, del termine Form. Hegel afferma qui che 
la religione ha attinto il contenuto assoluto, ma è ancora affetta 
da una manchevolezza, che le impedisce di superare la scissio-
ne tra coscienza e autocoscienza.  
La causa di tale limitatezza è spiegata da Hegel nel passo che 
segue:  
 
Lo spirito stesso in quanto tale, e i momenti che in esso si 
differenziano, cadono nella rappresentazione e nella forma 
dell’oggettività [Gegenständlichkeit]. Il contenuto della rappresen-
tazione è lo spirito assoluto; si tratta allora soltanto di togliere 
questa mera forma, o piuttosto, poiché essa appartiene alla co-
scienza in quanto tale, la sua verità dev’essersi già data nelle fi-
gurazioni della coscienza stessa19. 
 
Hegel sostiene innanzi tutto che lo spirito, nell’ambito della 
religione, è compreso nella rappresentazione e nella forma 
dell’oggettività20. Il limite della coscienza religiosa sembra con-
sistere in una questione di forma, e precisamente della forma in 
virtù della quale la coscienza si rapporta al proprio contenuto – 
e in questo caso si tratta del contenuto assoluto – come ad una 
oggettività altra rispetto a sé. A parità di contenuto, il passaggio 
che deve essere compiuto dalla coscienza per giungere al sapere 
                                                 
19 PhG, p. 421 (p. 1035).  
20 Come è stato osservato, le interpretazioni correnti del passaggio dalla religione al sapere 
assoluto (e dalla religione alla filosofia se si considera il sistema hegeliano in generale) pongono 
l’accento quasi unicamente sui limiti della rappresentazione, sottolineando l’esigenza per la 
filosofia di superare la forma rappresentativa per approdare al concetto. Questo tipo di 
interpretazione, tuttavia, rischia di trascurare la portata delle parole che Hegel dedica a tale 
passaggio, in particolare, nel testo in esame e per la lettura che sto tentando di darne. Cfr. F. 
MENEGONI, Die offenbare Religion, in Hegels Phänomenologie des Geistes. Ein kooperativer Kommentar, 
cit., pp. 562-77. 
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assoluto sembra configurarsi come un mutamento di forma, o 
per usare le parole di Hegel, come un «Aufheben dieser bloßen 
Form», il toglimento di una mera forma: si tratterebbe dunque di 
una forma per così dire accidentale, di scarsa importanza. Tut-
tavia, subito dopo, Hegel afferma che tale forma è propria della 
coscienza in quanto tale, e che la sua verità dev’essere già emer-
sa nel corso del cammino fenomenologico. Segue una sintesi 
dei passaggi per mezzo dei quali la coscienza è giunta ad essere 
«presso se stessa nel suo essere altro»21. In queste poche righe 
certamente non emerge una determinazione precisa del signifi-
cato attribuito da Hegel al concetto di Form nell’ambito del ca-
pitolo sul sapere assoluto, ma è senz’altro possibile riconoscere 
nella forma ciò che distingue la religione – ossia il momento nel 
quale coscienza ed autocoscienza non sono ancora conciliate, 
perché la coscienza coglie il contenuto assoluto come un ogget-
to e dunque come qualcosa di altro rispetto a sé – e il sapere 
assoluto – nel quale tale conciliazione è invece in atto.  
Il sapere assoluto, in quanto costituisce il punto d’approdo 
del percorso fenomenologico, deve essere considerato 
anzitutto sulla base dei momenti che l’hanno preceduto, dei 
quali costituisce il compimento; è questa prospettiva, ovvero la 
prospettiva del “noi”, che permette di abbracciare il percorso 
complessivo della coscienza e di comprenderne i momenti 
come momenti della conoscenza dell’oggetto:  
 
Siamo noi a raccogliere insieme queste figure, nelle quali la 
totalità dei momenti dell’oggetto e del comportamento della 
coscienza può essere messa in evidenza unicamente come 
totalità dissolta, appunto, nei suoi momenti22. 
 
Nelle pagine successive a quelle appena esaminate Hegel ri-
percorre dunque alcune tappe fondamentali del percorso fe-
nomenologico, mostrando come la riconciliazione tra 
                                                 
21 PhG, p. 422 (p. 1035). 
22 Ivi, p. 423 (p. 1037). 
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l’autocoscienza dello spirito e la sua coscienza sia già avvenuta 
tanto nell’ambito della coscienza morale, quanto nell’ambito 
della religione. La prima costituisce la riconciliazione nella for-
ma dell’essere in sé [in der Form des Ansichseins], la seconda è in-
vece nella forma dell’essere per sé [in der Form des Fürsichseins]23. 
Il senso della riconciliazione prodotta dalla religione rispetto a 
quella prodotta dalla coscienza morale è poi ulteriormente chia-
rito nel passo che segue:  
 
Questo concetto si è conferito il suo riempimento, da un 
lato, nello spirito agente e certo di se stesso, dall’altro, nella 
religione: in quest’ultima, il concetto ha ottenuto il contenuto 
assoluto come contenuto, cioè nella forma della rappresentazione, 
dell’essere altro per la coscienza; nella figura dello spirito 
agente, invece, la forma è lo stesso sé, in quanto vi è 
contenuto lo spirito agente e certo di se stesso, e il sé conduce 
[durchführt] la vita dello spirito assoluto24.  
 
Secondo quanto affermato da Hegel in queste righe, dun-
que, la religione possiede il contenuto assoluto come contenu-
to, ma non come propria forma: sembra allora che la forma 
non sia poi così irrilevante, come poteva suggerire l’iniziale at-
tribuzione dell’aggettivo bloß, ma piuttosto costituisca una con-
dizione essenziale, che determina la compiutezza (o meno) del-
la riconciliazione dell’autocoscienza con la coscienza. La ricon-
ciliazione attuata nella religione è soltanto nella forma 
dell’essere per sé, ossia nell’elemento dell’altro da sé rispetto al 
concetto stesso. Per converso, nello spirito agente, la forma «è 
lo stesso sé», ovvero l’interno, l’essenza. Emergerà poco oltre la 
funzione decisiva di questo passaggio: il fatto che la forma sia 
«lo stesso sé» costituisce infatti la condizione formale (nel sen-
so più pieno del termine, per cui esso indica l’essenza, la so-
stanza) del darsi del sapere assoluto, il quale risulta dall’unità 
spirituale di questi due momenti, ossia dell’essere in sé e 
                                                 
23 Cfr. ivi, p. 425 (p. 1043). 
24 Ivi, p. 426 (p. 1045). 
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dell’essere per sé della riconciliazione. Il passo appena citato 
include il riferimento al concetto di “vita” dello spirito assolu-
to, il quale risulterà altrettanto essenziale per determinare il 
senso del darsi del sapere assoluto in quanto universalità saputa 
e vissuta; ma la vita dello spirito assoluto è vissuta dal sé, il 
soggetto25, il quale viene qui identificato con la forma: è dunque 
possibile anticipare che Hegel conferisce al sé un ruolo essen-
ziale nel sapere assoluto, il cui punto di vista viene raggiunto 
nel momento in cui la forma del contenuto è, appunto, il sé. 
 
Ciò che dunque nella religione era contenuto, cioè forma 
della rappresentazione di un altro, è adesso attività propria del 
sé. È il concetto a costituire il legame in base al quale il con-
tenuto è l’attività propria del sé. Come vediamo, infatti, il 
concetto è il sapere che sa l’attività interna del sé come ogni 
essenzialità e ogni esistenza: è il sapere che sa questo soggetto 
come la sostanza, e che sa la sostanza come questo sapere 
dell’attività del soggetto26.  
 
La riconciliazione con l’altro da sé, che nella religione era 
soltanto contenuto, ovvero oggetto della rappresentazione di 
un oggetto a sua volta altro da sé (la riconciliazione era cioè in-
tesa come raggiunta nel divino, ma non nel sé), nel sapere asso-
luto diviene attività del sé27: la riconciliazione è dunque opera del 
                                                 
25 Sulla differenza tra il sé [das Selbst] e il soggetto sarebbe necessario soffermarsi a lungo; mi 
limiterò, in questo contesto, a segnalare che il sé è lo spirito considerato nel suo carattere di 
soggetto, ma nel senso più neutro del termine: «il reale è identico al proprio concetto solo 
perché l’immediato, in quanto fine, ha al proprio interno il sé, la realtà pura. Il fine attuato, il 
reale esistente, è infatti movimento e divenire pienamente dispiegato: e tale inquietudine è 
appunto il sé, […] è autouguaglianza e semplicità autorapportantesi», Ivi, p. 20 (p. 73). 
26 Ivi, p. 427 (p. 1047). L. De Vos parla esplicitamente del sapere assoluto come della 
dimensione nella quale forma e contenuto sono riconciliati, e G. Baptist individua nel binomio 
forma-contenuto uno degli strumenti logico-sistematici (oltre a in sé/per sé/in sé e per sé, 
essere/essenza/concetto, coscienza/autocoscienza/ragione o spirito) sulla base dei quali Hegel 
struttura questa parte del capitolo. Cfr. DE VOS, Absolute Knowing in the Phenomenology, cit., p. 
240, e G. BAPTIST, Das absolute Wissen. Zeit, Geschichte, Wissenschaft, in G.W.F. Hegel. 
Phänomenologie des Geistes, cit., pp. pp. 245-61, qui p. 248. 
27 Riporto l’originale tedesco per maggiore chiarezza: «Was also in der Religion Inhalt oder 
Form des Vorstellens eines andern war, dasselbe ist hier eignes Tun des Selbst». Anche le 
successive occorrenze del termine “attività” traducono il tedesco “Tun”.  
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sé, della coscienza, e il contenuto coincide con la sua attività; è 
qui raggiunto il fine annunciato nella Vorrede, in quanto il sape-
re ha ad oggetto il soggetto in quanto sostanza, ovvero in quan-
to le sue determinazioni coincidono con  le determinazioni 
dell’oggetto, e viceversa ha ad oggetto la sostanza in quanto es-
sa è sapere dell’attività del soggetto. In tal modo il concetto è 
“tenuto fermo” nella forma del concetto, ovvero nella sua 
struttura essenziale, mentre in precedenza esso era bensì emer-
so, ma soltanto «nella forma di una figura della coscienza»28, os-
sia ancora nella sua opposizione quanto alla forma, opposizio-
ne che costituisce la modalità di relazione con l’oggetto propria 
della coscienza.   
A questo punto del testo, Hegel passa ad una definizione 
più specifica dell’essenza del sapere assoluto, chiarendo quali 
siano le sue qualità determinanti:  
 
Quest’ultima figura dello spirito, lo spirito che dà al suo 
contenuto compiuto e vero nel contempo la forma del sé, e 
in questo modo tanto realizza il suo concetto, quanto rimane, 
in questa realizzazione, nel suo concetto, è il sapere assoluto; 
esso è lo spirito che sa se stesso nella figura dello spirito, o il 
sapere concettuale29. 
 
Queste righe sono, nella loro brevità, estremamente ricche 
di implicazioni per quanto riguarda alcune delle questioni fon-
damentali di questo capitolo: in particolare, esse permettono di 
impostare, se non già di chiarire, le questioni relative alla natura 
del sapere assoluto, al soggetto di tale sapere, e alla realizzazio-
ne di tale sapere. Innanzi tutto, Hegel definisce il sapere assolu-
to come l’«ultima figura dello spirito», dunque come una delle 
modalità nelle quali lo spirito si manifesta lungo il suo cammi-
no; più specificamente, si tratta della modalità suprema, 
dell’ultima, in quanto è la figura che realizza il senso dell’intero 
percorso togliendo l’opposizione della coscienza. Questa de-
                                                 
28 PhG, p. 427 (p. 1049). 
29 Ibidem.  
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terminazione del sapere assoluto solleva una questione decisiva 
per quanto concerne il suo statuto: esso infatti, in quanto figu-
ra, si colloca a pieno titolo nel percorso fenomenologico, ma, 
d’altra parte, comporta il trascendimento della prospettiva co-
scienziale che tale percorso aveva caratterizzato e definito, al-
meno sino a questo momento. A questo problema consegue 
naturalmente un problema più generale, che non sarà possibile 
affrontare adeguatamente in questo contesto, ma che è stato e 
continua ad essere ampiamente discusso nell’ambito della lette-
ratura specialistica, ovvero il problema del rapporto tra il sape-
re assoluto – il punto di vista della scienza – e la logica da un lato, 
e del rapporto tra il sapere assoluto e il sistema hegeliano nel 
suo complesso dall’altro. La questione relativa allo “statuto” del 
sapere assoluto pone, inoltre, il problema del suo soggetto: se 
esso cioè sia ancora la coscienza – con i problemi legati al suo 
essere definita nella costitutiva opposizione al proprio oggetto 
– oppure un altro, nuovo soggetto che emergerebbe proprio al 
culmine del percorso della coscienza, o ancora un soggetto che 
risulterebbe da una trasformazione della coscienza stessa.  
Nell’attesa di giungere all’esame dei passi che a mio avviso 
permettono di chiarire questi problemi, mi soffermerò innanzi 
tutto sulla determinazione dell’essenza del sapere assoluto: in 
esso, afferma Hegel, lo spirito conferisce al suo contenuto – 
che, come si è visto in precedenza, era già vollständig e wahr nella 
religione – la «forma del sé». Le determinazioni del contenuto, 
prima considerate altre, sono ora riconosciute dalla coscienza 
come le proprie medesime determinazioni, e viceversa la co-
scienza comprende che le proprie determinazioni di pensiero 
riflettono la struttura del contenuto. Lo spirito, infatti, realizza 
[realisiert] il proprio concetto, e in tale attività permane nel suo 
concetto, ossia permane presso di sé nel proprio esteriorizzarsi, 
nell’attività del realizzare: esso è lo spirito che sa se stesso «nel-
la figura dello spirito». Questa affermazione segna uno slitta-
mento lessicale: in precedenza Hegel aveva impiegato 
l’espressione «forma del sé», mentre ora parla di figura dello 
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spirito, di Geistesgestalt. Lungi dal costituire un’imprecisione, a 
mio avviso, questo slittamento dà un’indicazione fondamentale 
relativamente al darsi del sapere assoluto nell’esistenza, al suo 
apparire, dal momento che, come si è visto, la figura costituisce 
il singolarizzarsi di una determinazione più generale. 
La conferma di questa lettura sembra emergere dopo poche 
righe: 
 
La verità non è completamente identica alla certezza 
[Gewißheit] solo in sé, ma ha anche la figura della certezza di 
sé, cioè è nella sua esistenza, che significa, per lo spirito che 
sa, nella forma del sapere di se stesso. La verità è il contenuto, 
che nella religione è ancora differente dalla propria certezza. 
Questa uguaglianza sta però in questo, che il contenuto ha 
ottenuto la figura del sé30. 
 
L’identità della verità (oggettiva) con la certezza (dello spiri-
to) non è più soltanto nella forma dell’essere in sé, ma anche 
nella forma dell’essere per sé, e ne assume dunque la figura, e-
steriorizzandosi e singolarizzandosi. Nel sapere assoluto, 
l’identità di certezza e verità appare nella sua concretezza: il con-
tenuto di tale identità ha cioè ricevuto la figura del sé: esso esi-
ste, ha realtà concreta. È interessante sottolineare come Hegel 
operi in queste righe un ulteriore slittamento lessicale, passando 
dalla «forma del sé» alla «figura del sé» (passando per la «figura 
dello spirito» del passo precedente); egli impiega dunque due 
termini differenti per dire, apparentemente, la stessa cosa. E 
tuttavia, dopo aver definito il Gewissen come la riconciliazione 
in sé, e la religione come la riconciliazione per sé, in queste ul-
time righe egli sta ponendo l’accento sulla unificazione che si 
compie nel sapere assoluto tra queste due modalità di riconci-
liazione. Il risultato di tale unificazione non potrà certamente 
consistere in un amalgama indistinto delle due dimensioni pre-
cedenti, ma dovrà piuttosto includerle entrambe in una unità 
superiore: il sapere assoluto avrà allora bisogno tanto del lato 
                                                 
30 PhG, p. 427 (p. 1049). 
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dell’in sé, dunque dell’essenza, dell’interno, quanto del lato del 
per sé, della sua esteriorizzazione. Appare particolarmente pre-
zioso, a questo proposito, il riferimento alla coppia di concetti 
costituita da Form e Gestalt, così come è stata esaminata sopra: 
mi sembra infatti che si possa affermare che quando Hegel, in 
relazione al sapere assoluto, parla della sua forma, si riferisca 
specificamente alla sua intima struttura concettuale (costituita 
dall’identità di certezza e verità, dall’unificazione della riconci-
liazione in sé e della riconciliazione per sé), mentre quando par-
la del sapere assoluto in quanto figura l’enfasi sia posta 
sull’aspetto determinato dell’esistenza del sapere assoluto, sulla 
esteriorizzazione di quella struttura concettuale nel concreto 
dell’esistenza, senza la quale il sapere assoluto non sarebbe che 
«la solitudine senza vita» [das lebenslose Einsame]31, o meglio, sen-
za la quale il sapere assoluto non sarebbe punto. Il riferimento 
al concetto di vita, che viene proposto in più occasioni nel cor-
so di questo capitolo, ma che costituisce un aspetto centrale 
dell’intera speculazione hegeliana, sembra accentuare in modo 
importante, ancora una volta, il lato dell’esistenza del sapere, 
del suo darsi, come imprescindibile: senza di esso 
l’organizzazione concettuale di ciò che si dà nella realtà non 
soltanto non avrebbe fondamento, ma non avrebbe probabil-
mente senso alcuno. In alcune righe della Prefazione Hegel sem-
bra confermare questa lettura invertendo la priorità del darsi 
della forma e della figura: se dal punto di vista logico la Form ha 
la priorità sulla Gestalt, sul piano del reale sembra proprio che la 
gerarchia sia ordinata in senso contrario, e che la Form non sia 
che una sorta di trasformazione del contenuto stesso, sebbene si 
tratti, naturalmente, di una trasformazione del tutto peculiare: 
 
La figura concreta, muovendo se stessa, si rende determi-
natezza semplice, e in questo modo si eleva alla forma logica, 
è nella sua essenzialità. L’esistenza concreta della figura è uni-
camente questo movimento, ed è immediatamente esistenza 
                                                 
31 Ivi, p. 434 (p. 1065). 
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logica. Per questo è inutile che al contenuto concreto si ap-
plichi il formalismo dall’esterno: il contenuto è sì, in se stes-
so, il passaggio nel formalismo, ma quest’ultimo cessa di es-
sere esteriore, in quanto la forma è il divenire originario [ein-
heimisch] dello stesso contenuto concreto32. 
 
È qui descritto il movimento che investe le figure di cui si 
compone il cammino fenomenologico, un movimento in virtù 
del quale esse sono destinate a trascendere la loro valenza 
determinata, e a divenire «esistenza logica»33; ed è proprio 
questo, a mio avviso, il movimento all’opera nel sapere 
assoluto, ossia il movimento per il quale la coscienza 
comprende che il proprio sapere corrisponde all’essere delle 
cose, e tale consapevolezza, con la conclusione del percorso 
fenomenologico, segna il passaggio alla logica: la coscienza 
comprende infatti che il contenuto concettuale delle proprie 
figure passate ha validità oltre la limitata esistenza di tali figure, 
in quanto costituisce la natura della verità, il regno delle 
essenzialità logiche.  
Tornando al sapere assoluto e al ruolo dell’esistenza nella 
sua determinazione, ritengo decisivo, ai fini di quanto sto 
tentando di mostrare, il passo che segue:  
 
In questo modo quella che è l’essenza stessa, cioè il con-
cetto, è divenuta l’elemento dell’esistenza, o la forma 
dell’oggettività per la coscienza. Lo spirito che appare alla co-
scienza in questo elemento, oppure – ciò che è lo stesso – 
che è prodotto dalla coscienza in questo elemento, è la scien-
za34. 
 
                                                 
32 PhG, pp. 40-41 (p. 119). Per quanto riguarda il rapporto tra forma e contenuto e la loro 
trattazione nella Scienza della logica cfr. ROHS, Form und Grund, cit., in particolare pp. 181-95. 
33 Il movimento contrario, invece, è quello in virtù del quale «ad ogni momento astratto della 
scienza corrisponde una figura dello spirito apparente»; cfr. PhG, p. 432 (p. 1061). 
34 Ivi, pp. 427-28 (p. 1049). Al fine di una maggiore evidenza dei termini impiegati da Hegel 
riporto, di seguito, l’originale tedesco: «Dadurch ist dasjenige zum Elemente des Daseins, oder 
zur Form der Gegenständlichkeit für das Bewußtsein geworden, was das Wesen selbst ist; nämlich 
der Begriff. Der Geist in diesem Elemente dem Bewußtseins erscheinend, oder was hier dasselbe 
ist, darin von ihm hervorgebracht, ist die Wissenschaft».  
Saggi La scienza come figura del concetto 185
Ricci:Layout 1  27-11-2009  9:52  Pagina 17
 
18
A questo passo è speculare l’affermazione, presente nella 
Prefazione, secondo la quale «la verità trova l’elemento della 
propria esistenza solo nel concetto»35. Proseguendo nella lettura 
del testo hegeliano con la chiave interpretativa costituita dal bi-
nomio Form-Gestalt, si può qui rintracciare l’esemplificazione 
della definizione del sapere assoluto che costituisce il titolo 
scelto per questo contributo, riscontrandovi un ruolo del con-
cetto di Gestalt probabilmente inaspettato. In primo luogo, nel 
sapere assoluto l’essenza è l’elemento del Dasein per la coscien-
za: ovvero, essa esiste come concetto, si esteriorizza come con-
cetto, assumendo con ciò un’esistenza adeguata alla propria 
forma. Inoltre, la scienza è definita come lo spirito che appare 
alla coscienza nell’elemento dell’esistenza, oppure – in modo 
analogo – come lo spirito prodotto dalla coscienza nell’elemento 
dell’esistenza36. In questo senso, la scienza è dunque figura del 
concetto in quanto essa costituisce l’apparire del concetto stes-
so, la modalità concreta nella quale le strutture concettuali, le 
determinazioni di pensiero che costituiscono allo stesso modo 
il reale, acquisiscono a loro volta esistenza reale-spirituale: esi-
stenza reale perché si incarnano in un sapere esistente, e spiritua-
le perché sono comprese nella figura loro adeguata. Questa let-
tura può essere confermata, a quanto mi sembra, da alcuni pas-
si hegeliani che mostrano come il concetto di figura abbia una 
valenza essenziale non solo nell’ambito delle manifestazioni i-
nadeguate del sapere della coscienza, caratterizzato com’è noto 
dall’opposizione e dalla scissione rispetto al proprio oggetto, 
ma anche dal punto di vista della scienza, del sapere compiuto 
che ha attinto l’identità di essere e pensiero. Innanzi tutto, è i-
nevitabile il riferimento al celebre passo della Prefazione: questo 
passo è stato letto, per lo più, in relazione all’istanza di scienti-
                                                 
35 Ivi, p. 12 (p. 55). 
36 Q. LAUER, A Reading of Hegel’s Phenomenology of Spirit, New York 1993, p. 297: «Il 
“concetto” hegeliano, dunque, la “forma” nella quale il vero sapere si realizza, è la completa 
identificazione dell’“apparire” dell’oggetto e del “pensare” del soggetto; alla “mente” di 
Aristotele, che “diviene” ciò che conosce, perché la forma di entrambi (la mente e il suo 
oggetto) è la stessa, viene conferita vitalità dinamica nel “concetto” di Hegel». 
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ficità avanzata da Hegel per la filosofia, ma mi sembra altret-
tanto rilevante che proprio questo carattere di scientificità sia 
definito come la wahre Gestalt che la verità può assumere:   
 
La vera figura nella quale la verità esiste può essere solo il 
sistema scientifico di essa. Collaborare affinché la filosofia si 
avvicini alla forma [Form] della scienza, affinché giunga alla 
meta in cui possa deporre il nome di amore del sapere ed essere 
sapere reale [wirkliches Wissen], è ciò che mi sono proposto. La 
necessità interiore che il sapere sia scienza risiede nella sua 
natura, e l’unica illustrazione soddisfacente al riguardo è 
l’esposizione della filosofia stessa. La necessità esteriore, a sua 
volta [...] è identica alla necessità interiore, e lo è precisamente 
nella figura [Gestalt] in cui l’epoca rappresenta l’esistenza dei 
propri momenti37.  
 
Il fine che Hegel si propone con la Fenomenologia, dunque, è 
quello di contribuire a che la filosofia, nella sua figura, si 
avvicini sempre più alla forma della scienza, giungendo infine 
nel suo culmine a far coincidere l’aspirazione al sapere con il 
sapere effettivo, attuale, wirklich. Un ulteriore riferimento al 
concetto di figura è presente nell’ultima affermazione riportata, 
nella quale Hegel introduce il rapporto tra il sapere e la sua 
dimensione storica, impiegando il termine Gestalt per indicare 
una specifica realizzazione storica, legata ad una specifica 
epoca, del sapere. Il medesimo senso si può rinvenire in un 
brano presente in uno scritto di pochi anni prima:  
 
                                                 
37 Ivi, p. 11 (p. 53). L’opportunità di leggere la Prefazione insieme al capitolo sul sapere assoluto 
– non soltanto per la prossimità temporale della stesura di queste due parti, ma anche e 
soprattutto per ragioni sistematiche – è sottolineata, tra gli altri, da D. P. Verene, il quale, nel 
suo più recente volume sulla Fenomenologia dello spirito, afferma che «la Prefazione è la 
fenomenologia hegeliana della filosofia; essa tratta le varie forme di filosofia e ne delinea i 
difetti. In un certo senso la Prefazione costituisce il completamento della sezione sul sapere 
assoluto. L’opera stessa è un circolo, la forma che Hegel attribuisce al sistema come un intero». 
Cfr. Hegel’s Absolute. An Introduction to Reading the Phenomenology of Spirit, Albany 2007, p. 1. 
Q. Lauer, invece, inizia la sua lettura della Fenomenologia dall’Introduzione hegeliana e conclude il 
libro con un capitolo dedicato alla Prefazione, che segue quello sul sapere assoluto. Cfr. A 
Reading of Hegel’s Phenomenology of Spirit, cit. 
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La vera peculiarità di una filosofia è l’interessante indivi-
dualità, in cui, con i materiali da costruzione di una determi-
nata epoca, la ragione si è organizzata una figura; la ragione 
speculativa particolare trova qui lo spirito del suo spirito, la 
carne della sua carne […]38.  
 
La dimensione storica, a cui si fa riferimento in queste righe, 
è evidentemente essenziale per la determinazione della scienza, 
e questo elemento emergerà in tutta la sua rilevanza nelle pagi-
ne successive del capitolo sul sapere assoluto. In questo senso 
va compresa, a mio avviso, l’affermazione di Hegel secondo la 
quale la scienza è l ’essenza che assume la Form der 
Gegenständlichkeit per la coscienza; e il fatto che sia «per la co-
scienza» ha a mio avviso delle implicazioni fondamentali per 
quanto riguarda due delle questioni accennate in precedenza, 
ovvero lo statuto del sapere assoluto e il suo soggetto: anzitut-
to, si conferma che il sapere assoluto è una figura dello spirito, 
sebbene si tratti di una figura del tutto peculiare, che si colloca 
nell’orizzonte fenomenologico ma nel contempo lo trascende, 
costituendo il passaggio a ciò che segue. Il fatto che Hegel in 
queste righe parli di una “figura dello spirito” e non più di una 
“figura della coscienza” come in altri luoghi di questo stesso 
capitolo, sottolinea con particolare enfasi la trasformazione es-
senziale che la dimensione coscienziale subisce – o, più preci-
samente, opera – nel sapere assoluto39; ciò non implica il supe-
ramento della coscienza stessa, ma piuttosto un mutamento 
nella modalità di relazione che essa istituisce con l’oggetto del 
proprio sapere. Questa lettura, naturalmente, è possibile soltan-
to a patto di non cristallizzare la comprensione della natura del-
la coscienza nei termini dell’opposizione al proprio oggetto: se-
                                                 
38 G.W.F. HEGEL, Differenz des Fichte’schen und Schelling’schen Systems der Philosophie, in Gesammelte 
Werke, Bd. 4 (Jenaer Kritische Schriften), hg. von H. Buchner u. O. Pöggeler, Hamburg 1968, pp. 
5-92, qui p. 12 (Differenza tra il sistema filosofico di Fichte e quello di Schelling, in Primi scritti critici, trad. 
it. a cura di R. Bodei, Milano 1971, pp. 1-120, qui pp. 12-13). 
39 In questo senso trovo particolarmente efficace l’espressione di L. Lugarini, che definisce lo 
Standpunkt del sapere assoluto come la prospettiva della «coscienza dispiegata a spirito»; cfr. L. 
Lugarini, Hegel dal mondo storico alla filosofia, Guerini, Milano 2000, pp. 173- 175.  
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guendo una suggestione proposta da J. Flay, la coscienza do-
vrebbe essere concepita non tanto come uno stato, ma piutto-
sto come un’attività, e più specificamente come un’attività di re-
lazione ad un oggetto, suscettibile di differenti configurazioni40. 
La coscienza continua dunque ad essere il soggetto del sapere: 
il mutamento di prospettiva da essa compiuto nel sapere asso-
luto, allora, non va compreso come una sorta di “esaurimento” 
o superamento della coscienza, ma come un mutamento della 
sua modalità di relazione al contenuto che è, precisamente, quel 
rapporto che caratterizza il soggetto conoscente nel momento 
in cui riconosce che le determinazioni concettuali del proprio 
conoscere sono le medesime di ciò che è conosciuto, ossia 
dell’essere41. Sulla natura della relazione che si istituisce tra il 
pensiero e l’essere, o tra il soggetto e l’oggetto nel sapere asso-
luto, si è molto discusso: non si tratta, evidentemente, di 
un’identità semplice o immediata, ma neppure di un legame e-
steriore tra due entità ritenute irriducibilmente altre; esistono 
posizioni differenti sulla struttura di questa relazione, alcune 
delle quali, a mio avviso a ragione, sostengono che il sapere as-
soluto debba essere compreso secondo il modello dell’unità 
nella differenza42.  
                                                 
40 Cfr. J.C. FLAY, Absolute Knowing and Absolute Other, «The Owl of Minerva», 30 (1998), pp. 69-
82. 
41 In questo senso S. Houlgate identifica il sapere assoluto con la forma della coscienza liberata 
dalla «opposizione della coscienza stessa», la quale in tal modo diviene pensiero che pensa se 
stesso; «tuttavia, tale pensiero – o sapere assoluto – è proprio ciò che la coscienza diviene»: e la 
coscienza è sempre, irriducibilmente, «coscienza dell’essere». La coscienza del sapere assoluto è 
dunque definita come una coscienza «rifinita ed educata». Poco oltre, tuttavia, Houlgate 
afferma che nel sapere assoluto la coscienza cessa di essere coscienza «nel senso stretto del 
termine». Concordo solo in parte con questa interpretazione poiché, come ho tentato di 
spiegare, ritengo che il sapere assoluto determini una ridefinizione dell’attività della coscienza, 
piuttosto che un effettivo mutamento di soggetto. Cfr. S. HOULGATE, Absolute Knowing 
Revisited, «The Owl of Minerva», 30 (1998), pp. 51-68, qui pp. 57-58.  
42 R. Williams, ad esempio, vede nel modello della relazione d’amore (e nel modello 
dell’organismo vivente, considerato insieme al tipo di relazioni che lo caratterizzano – né 
soltanto esterne, né soltanto interne) una possibilità di enucleare alcune caratteristiche 
fondamentali del rapporto tra il pensiero e l’essere che si realizza nel sapere assoluto: tale 
modello, infatti, permette di pensare una relazione nella quale l’altro conserva la propria 
alterità, mantenendo dunque una differenza tra il conoscere e ciò che è conosciuto. S. 
Houlgate, diversamente, sostiene che la relazione d’amore non debba essere intesa come il 
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Proseguendo nella lettura del capitolo, il sapere assoluto è 
ulteriormente determinato come il «puro essere per sé 
dell’autocoscienza»43, là dove il “per sé” è definito da Hegel, in 
un modo che risulta ancor più interessante ai fini dell’analisi 
che sto tentando di condurre, come l’«automovimento della 
forma [Selbstbewegung der Form]»44 in virtù del quale la vuota a-
strazione del concetto viene riempita. In questo esteriorizzarsi 
del concetto l’elemento essenziale è il permanere del concetto 
stesso presso di sé: «il vero sacrificio dell’essere per sé è unica-
mente quello in cui, alla completa donazione di sé […], si ac-
compagna a un tempo la conservazione di sé in questa esterio-
rizzazione». Si trova qui espressa la determinazione concettuale 
della libertà dello spirito, e della coscienza stessa nella misura in 
cui giunge al sapere assoluto45. La relazione con l’altro da sé, 
per mezzo della quale soltanto si manifesta la capacità dello 
spirito di mantenersi presso di sé, è per la coscienza la relazione 
con il proprio contenuto, che nel sapere assoluto è riconciliato, 
appunto, con il contenuto dell’autocoscienza. Il puro essere per 
                                                                                                   
riconoscimento di una differenza assoluta, ma piuttosto come un’identificazione del sé con 
l’altro che permette al pensiero di liberarsi da un modello basato sulla relazione soggetto-
oggetto. S. Lumsden ritiene invece che il modello della relazione d’amore sia affetto da 
importanti limitazioni, e che costituisca soltanto «l’inizio del riconoscimento della relazione del 
soggetto cosciente con lo spirito e le sue determinazioni di pensiero […]: che la sua identità è 
intimamente connessa e costituita per mezzo dell’intero» (corsivo mio). Flay, diversamente, 
sostiene la priorità ontologica della relazione stessa (che include tanto la relazione, quanto i 
relata), ciò che gli permette sia di salvaguardare la differenza tra conoscere ed essere, sia di non 
cadere nell’affermazione di un’identità semplice tra i due; secondo la sua lettura, le 
determinazioni del pensiero appartengono alla relazione stessa tra il soggetto e l’oggetto 
conosciuto. Cfr. R. WILLIAMS, Towards a Non-Foundational Absolute Knowing, «The Owl of 
Minerva», 30 (1998), pp. 83-101, HOULGATE, Absolute Knowing Revisited, cit., S. LUMSDEN, 
Absolute Knowing, «The Owl of Minerva», 30 (1998), pp. 3-32, e FLAY, Absolute Knowing and 
Absolute Other, cit.. 
43 PhG, p. 428 (p. 1049). 
44 Ivi, p. 19 (p. 69). 
45 Ivi, p. 275 (p. 681). In contrapposizione a questa definizione, mi sembra interessante 
riportare la determinazione hegeliana della libertà astratta nella figura dello Stoicismo: «La 
libertà nel pensiero, infatti, ha come propria verità soltanto il pensiero puro, cioè una verità cui 
manca il riempimento della vita. Si tratta dunque soltanto del concetto della libertà, non della 
stessa libertà vivente. La libertà stoica coglie come propria essenza unicamente il pensiero in 
generale, la forma [Form] in quanto tale», Ivi, p. 118 (p. 297). Ancora una volta si trova il 
riferimento alla vita, alla quale viene attribuito un ruolo decisivo, anzi imprescindibile per la 
realizzazione del sapere e della sua verità.  
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sé dell’autocoscienza è successivamente determinato anche in 
relazione al proprio soggetto, del quale Hegel parla esplicita-
mente per la prima volta, in questo capitolo, come «io, che è 
questo e nessun altro io, e che allo stesso modo è immediatamente 
mediato o universale tolto [aufgehobenes allgemeines Ich]» 46. Si tratta 
di un soggetto nel quale vanno pensati tanto il singolo io, quan-
to l’io universale, come tutti gli io: e tuttavia, si tratta di un io 
«universale tolto», dunque esteriorizzato in un soggetto idealiz-
zato. Il fatto che Hegel precisi la natura del soggetto proprio 
dopo aver insistito sull’elemento dell’esistenza, imprescindibile 
per la concreta realizzazione del concetto, costituisce a mio av-
viso un elemento ulteriore a favore della necessità 
dell’incarnazione del sapere assoluto, attingibile storicamente in 
un senso che sarà chiarito nelle prossime battute47. Nelle pagine 
successive, infatti, Hegel affronta più da vicino la questione re-
lativa al darsi della storia dello spirito, e della scienza come 
comprensione concettuale di tale storia:  
 
Il contenuto è compreso [begriffen] solo nella misura in cui 
l’io è presso se stesso nel suo essere altro. […] esso [il 
contenuto] è lo spirito che percorre se stesso e dunque per sé 
in quanto spirito, in modo tale che esso ha la figura del 
concetto nella sua oggettività [Gegenständlichkeit]48. 
 
                                                 
46 Ivi, p. 428 (p. 1049). 
47 W. Jaeschke insiste in modo particolare sulla dimensione storica del sapere assoluto nel suo 
saggio Das absolute Wissen, «Hegel-Jahrbuch» (2001), pp. 286-295, pubblicato in una versione 
più ampia in Hegels Phänomenologie des Geistes heute, cit., pp. 194-214. R. B. Pippin, sulla 
stessa linea, sottolinea come solo in quanto storica la coscienza possa ricevere «la forma della 
libera effettualità», e dunque essere compresa come spirito. L’inevitabile esteriorizzarsi dello 
spirito mostra infatti come il concetto hegeliano non si configuri in un modo tale per cui un 
contenuto determinato in anticipo viene sottoposto ad un «test esperienziale esterno», e questo 
rappresenta, a suo avviso, la «lezione più importante» della Fenomenologia, che non viene colta da 
coloro i quali ritengono che essa presenti una teoria indipendente delle categorie. Cfr. R. B. 
PIPPIN, The “Logic of Experience” as “Absolute Knowledge” in Hegel’s Phenomenology of Spirit, in 
Hegel’s Phenomenology of Spirit. A Critical Guide, cit., pp. 210-227, in particolare pp. 217-19 e 
227. 
48 PhG, p. 428 (pp. 1049-1051). 
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Le determinazioni del sapere assoluto esposte in precedenza 
sono ora analizzate dal punto di vista del contenuto, e nelle ri-
ghe che seguiranno dal punto di vista dell’esistenza, del Dasein 
della scienza. Per quanto riguarda il contenuto, Hegel afferma 
qui che la comprensione concettuale è possibile soltanto nella 
misura in cui il soggetto riconosce se stesso nell’altro da sé: es-
so, infatti, non è che lo spirito che si percorre (Hegel utilizza 
proprio il verbo durchlaufen), che si sviluppa storicamente e 
comprende il proprio sviluppo, ovvero il concetto che dà a se 
stesso la figura dell’oggettività, laddove per oggettività Hegel 
impiega il termine Gegenständlichkeit, riferendosi dunque ad una 
oggettualità concretamente intesa. Si ritrova qui, ancora una 
volta, il termine figura; l’espressione precisa riferisce che il con-
tenuto «ha la figura del concetto nella sua oggettività»: il conte-
nuto assume cioè una modalità di esistenza, un apparire che 
corrisponde alla struttura – ovvero alla forma – del concetto. 
Sembra qui all’opera un processo in virtù del quale, una volta 
“trovata” la forma, lo spirito si dà un’esistenza che si rende 
progressivamente adeguata ad essa, sino a che non giunge alla 
scienza, la figura perfettamente adeguata al concetto. Per quan-
to concerne specificamente il punto di vista dell’esistenza della 
scienza, Hegel afferma: 
 
Per quanto riguarda invece il Dasein di questo concetto, la 
scienza appare nel tempo e nella realtà effettuale non prima 
che lo spirito sia giunto a questa coscienza di sé. In quanto 
spirito che sa ciò che è, esso non esiste in nessun tempo e in 
nessun luogo se non dopo il compimento del suo lavoro di 
costringere [bezwingen] la propria configurazione [Gestaltung] 
incompiuta a ottenere per la propria coscienza la figura della 
propria essenza49. 
 
Il piano su cui si colloca il discorso è quello dell’esistenza 
del concetto «nel tempo e nella realtà [in der Zeit und in der 
Wirklichkeit]»: temporalmente, storicamente, la scienza non può 
                                                 
49 Ivi, p. 428 (p. 1051). 
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apparire prima che lo spirito sia giunto alla consapevolezza di 
sé di cui si è parlato in precedenza, ovvero alla consapevolezza 
del fatto che il rapporto di sé con il mondo corrisponde al rap-
porto di sé con sé, dunque alla propria autocoscienza. Il sapere 
assoluto sembra perciò collocarsi al compimento di un proces-
so storico e storico-filosofico che si pone come sua condizione 
di possibilità, in quanto esso costituisce la comprensione della 
storia del mondo e della storia del pensiero; il sapere assoluto 
ha carattere storico in quanto è attività dello spirito che, come 
tale, si dà necessariamente nel tempo, dimensione imprescindi-
bile del suo esistere.  
Il compito cui lo spirito deve assolvere per giungere a que-
sto punto consiste nel condurre la propria configurazione in-
compiuta, ossia inadeguata rispetto alla propria forma, ad otte-
nere per la propria coscienza la figura della sua stessa essenza. 
Questo significa che lo spirito, esercitando un’azione che Hegel 
connota esplicitamente come coercitiva (rispetto ad un oggetto 
che evidentemente tende a sottrarvisi), deve tentare di mutare 
la configurazione non appropriata della coscienza in una confi-
gurazione adeguata, ossia, deve ottenere per essa la «figura della 
propria essenza», un’esistenza adeguata al proprio concetto. In 
questo senso, è necessario che lo spirito istituisca un rapporto 
altrettanto adeguato con la temporalità da un lato, e con la sto-
ria dall’altro lato. Hegel definisce il tempo, in queste pagine, 
come «il concetto stesso, che esiste», ossia come il concetto che 
nel suo Dasein si rappresenta alla coscienza. «Lo spirito si mani-
festa necessariamente nel tempo, e si manifesta per un periodo 
lungo fino a che non coglie il proprio concetto puro, fino a 
quando, cioè, non cancella il tempo»50. La dimensione nella 
quale il concetto appare alla coscienza,  si sublima nel sapere as-
soluto per mezzo della negazione del tempo stesso, nel senso 
che, come è stato osservato, la coscienza si innalza al pensiero del 
                                                 
50 Ivi, p. 429 (p. 1053). Hegel impiega precisamente il verbo tilgen (cancellare), e non aufheben, 
che avrebbe implicato la conservazione di ciò che era stato tolto, seppure in una forma diversa. 
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tempo, elevandosi con ciò oltre la dimensione nella quale si tro-
vava immediatamente immersa51. 
La necessità di cancellare il tempo è proprio ciò che, a mio 
avviso, diviene essenziale per l’assolutezza del sapere, nella mi-
sura in cui tale sapere è altrettanto collocato nel divenire stori-
co, quanto è fuori dal tempo: il suo contenuto, cioè, è oltre il 
tempo e vale per qualsiasi tempo. Esso, infatti, idealizza le con-
cretizzazioni spazio-temporali assunte dal concetto per giunge-
re alle pure essenzialità logiche, le quali, effettivamente, “valgo-
no” in senso assoluto52.  
 
 
4. Osservazioni conclusive: il sapere assoluto come Er-innerung e 
rivelazione di sé 
 
Per concludere tenterò di mostrare, facendo riferimento ad 
alcuni passi significativi, come – nella trattazione della 
dimensione storica del sapere assoluto – i concetti di Form e 
Gestalt si rivelino ancora una volta produttivi per la piena 
comprensione del processo descritto da Hegel. La sostanza, si 
legge nelle pagine finali del capitolo, ha la necessità di 
presentarsi nell’oggettività come spirito, e tale presentazione ne 
costituisce la compiuta auto-realizzazione. La modalità nella 
quale tale presentazione avviene è la storia:  
 
                                                 
51 Cfr. CHIEREGHIN, La Fenomenologia dello spirito di Hegel: introduzione alla lettura, cit., pp. 
162-164. Cassirer ha speso parole particolarmente interessanti sulle dimensioni del tempo e 
della storia. Cfr. E. CASSIRER, L’idealismo critico come filosofia della cultura, in ID., Simbolo, mito e 
cultura, ed. it. a cura di D. P. Verene, Roma-Bari 1981, pp. 73-100, qui p. 88: «L’idealismo 
speculativo di Hegel si presenta come il processo mediante il quale questa trasformazione, 
questa metamorfosi spirituale del tempo, si realizza. Tempo e storia non sono altro che 
aufgehobene Momente, ovvero l’auto-attualizzazione dell’Idea assoluta. In sé presa, l’Idea va esente 
da tutti i condizionamenti e le determinazioni del tempo. Non ha passato né futuro. È assoluta 
e onnipresente. È wesentlich jetzt, come dice Hegel». 
52 Questa lettura è sostenuta da W. Jaeschke nei suoi saggi sul sapere assoluto (cfr. supra, n. 46), 
nei quali sottolinea con particolare enfasi questa specifica declinazione del superamento della 
dimensione temporale.  
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Il movimento di produzione della forma del proprio sa-
pere di sé [die Form seines Wissens von sich hervorzutreiben] è il la-
voro che lo spirito compie come storia reale53. 
 
Il processo storico assume, secondo le parole di Hegel, la 
valenza decisiva dello svolgimento di un’attività da parte dello 
spirito, di un’Arbeit che consiste, in modo significativo, nella 
produzione di una forma, e più precisamente nella produzione 
della «forma del proprio sapere di sé». Il fine, e l’esito di questa 
pratica dello spirito, dunque, è la forma, l’essenza, la struttura 
concettuale che costituisce il sapere assoluto. Hegel allo stesso 
tempo ribadisce, con queste parole, il ruolo centrale del darsi 
storico del concetto, nelle sue configurazioni prima inadeguate e 
poi, progressivamente, sempre più compiute, e rende più 
incisiva la propria affermazione osservando che l’io non deve 
“irrigidirsi” in se stesso contrapponendosi all’oggettività, «come 
se esso provasse angoscia dinanzi alla propria 
esteriorizzazione»54, ma in questo senso deve avere, per così 
dire, il “coraggio” di darsi alla e nella oggettività. Il permanere 
nella propria interiorità rifuggendo l’alterità è proprio ciò che – 
pur preservando lo spirito, almeno apparentemente, dalla totale 
Zerrissenheit – lo mantiene nella vuota astrazione dell’in sé. Una 
volta attraversata (durchgelaufen) questa dimensione, invece, lo 
spirito può attingere la propria esistenza autentica: 
 
Lo spirito ha raggiunto l’elemento puro della sua 
esistenza, il concetto. Il contenuto, secondo la libertà del suo 
essere, è il sé che si esteriorizza, è cioè l’unità immediata del 
sapere se stesso. Il movimento puro di tale esteriorizzazione, 
considerato nel contenuto, costituisce la necessità del 
contenuto stesso. […] La necessità, la diversità, è dunque 
tanto l’essere libero quanto il sé, e in questa forma del sé, nella 
quale l’esistenza è immediatamente pensiero, il contenuto è 
concetto. 
 
                                                 
53 PhG, p. 430 (p. 1055).  
54 Ivi, p. 432 (p. 1059). 
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E poco oltre:  
 
Poiché ha raggiunto il concetto, dunque, lo spirito dispie-
ga l’esistenza e il movimento in questo etere della propria vi-
ta, ed è scienza. Nella scienza, i momenti del movimento del-
lo spirito non si presentano più come figure determinate della 
coscienza; in quanto la differenza della coscienza è ritornata nel 
sé, essi si mostrano adesso come concetti determinati e come il 
loro movimento organico fondato in se stesso55. 
 
La stessa differenza di Form e Gestalt, nella scienza, sembra 
essere superata: i movimenti dello spirito non hanno più 
l’aspetto di figure determinate e particolari della coscienza nella 
sua inadeguatezza, ma appaiono come bestimmte Begriffe che si 
danno oggettività, la cui sussistenza è ora garantita perché fon-
data nella forma del concetto. Il concetto, infatti, unifica in sé tanto 
la «forma oggettiva della verità», quanto la «forma del sé che sa 
se stesso»56: e la figura della coscienza risulta imprescindibile 
proprio perché la scienza ha un’intima necessità di esteriorizza-
re la forma del concetto puro.  
L’esito di questo percorso passa attraverso l’Erinnerung, 
un’attività dello spirito che in queste pagine, ma significativa-
mente anche nell’ambito delle attività dello spirito finito, ha un 
ruolo decisivo. Nell’Enciclopedia del 1830 essa è così definita: 
«Nel ricordare l’intuizione, l’intelligenza pone il contenuto del sen-
timento nella propria interiorità, nel suo proprio spazio e nel suo 
proprio tempo. Esso è così immagine, liberata dalla sua prima im-
mediatezza ed astratta singolarità nei confronti di un altro, in 
quanto accolta nell’universalità dell’Io in generale»57. 
                                                 
55 Ibidem (p. 1059-1061). Cfr. anche Ivi, p. 61-62 (p. 167): «Poiché è un continuo sospingere se 
stessa verso la sua esistenza vera, la coscienza raggiungerà infine un punto in cui […] il 
fenomeno sarà uguale all’essenza, e con ciò l’esposizione della coscienza coinciderà con la vera 
scienza dello spirito. Allora, infine, cogliendo questa sua propria essenza, la coscienza designerà 
la natura dello stesso sapere assoluto».  
56 Ibidem (p. 1061). 
57 Cfr. G.W.F. HEGEL, Enzyklopädie der philosophischen Wissenschaften im Grundrisse (1830), in 
Gesammelte Werke, Bd. 20, hg. v. W. Bonsiepen u. H.-Ch. Lucas, Hamburg 1992, § 452 (d’ora in 
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L’Erinnerung, dunque, recide ogni legame dall’immediatezza 
dell’intuizione presente, e in tal modo lo spazio e il tempo, le 
forme dell’intuizione, vengono trasformati in uno spazio ed in 
un tempo interiori, ideali, propri della soggettività conoscente. 
Insieme alla libertà del soggetto dall’immediatezza sensibile, 
con l’Erinnerung il dato dell’intuizione acquisisce durata: esso re-
siste al tempo, che inghiotte e fa scomparire tutto ciò che 
l’intelligenza non “decide” di trattenere per mezzo dell’attività 
rappresentativa58. Questo riferimento alla psicologia hegeliana 
permette di porre in luce come all’Erinnerung – al di là dei diver-
si contesti all’interno dei quali essa svolge la propria azione – 
sia sempre attribuita da Hegel la funzione essenziale di consen-
tire l’universalizzazione, che è una conservazione e nel con-
tempo un’astrazione dalle singole esperienze determinate59, rea-
lizzando il passaggio (più o meno diretto, a seconda che si tratti 
della Fenomenologia o della psicologia) al pensiero e, nel caso in 
esame, al concetto assoluto. Nel sapere assoluto, infatti, inte-
riorizzando l’esistenza precedente dello spirito, essa produce la 
«nuova figura spirituale», la figura che, forte del patrimonio co-
stituito dalla storia degli spiriti che l’hanno preceduto e pren-
dendo le mosse da quello che è bensì un punto di partenza, e 
tuttavia – nel contempo – anche uno «stadio più elevato», può 
avventurarsi nella missione che lo attende, ovvero:  
 
[…] La rivelazione della profondità, e tale rivelazione è il 
concetto assoluto. La rivelazione, quindi, è il togliere della pro-
                                                                                                   
poi citato con la sigla Enz. seguita dall’indicazione del paragrafo e dell’eventuale Anmerkung o 
Zusatz). V. Verra ha sottolineato come sia di particolare importanza, per la comprensione 
dell’Erinnerung nella Fenomenologia, la filosofia dello spirito jenese del 1805/06. Cfr. V. VERRA, 
Storia e memoria in Hegel, in  F. Tessitore (a cura di), Incidenza di Hegel, Napoli 1970, pp. 339-365. 
58 Cfr. Enz., § 452, Zus.: «Ciò che è rappresentato conquista tuttavia quel carattere imperituro, 
solo a spese della chiarezza e della freschezza della singolarità immediata – fermamente 
determinata sotto tutti gli aspetti – di ciò che è intuito; l’intuizione si offusca e si cancella nel 
farsi immagine». La perdita della specificità del dato sensibile è d’altra parte necessaria ai fini 
dell’universalizzazione, il cui risultato è per definizione un dato – nel caso dello spirito 
teoretico  un’immagine, nel caso della Fenomenologia la forma logica – che trascende le singole 
esperienze dalle quali emerge. 
59 Cfr. VERRA, Storia e memoria in Hegel, cit., pp. 348-9.  
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fondità del concetto, o l’estensione (Ausdehnung) di esso, la ne-
gatività di questo io essente entro sé, negatività che è 
l’esteriorizzazione del concetto, la sua sostanza; e il suo tempo, 
per cui l’esteriorizzazione si esteriorizza in se stessa e così, 
nella sua estensione, è allo stesso modo nella sua profondità, 
nel sé60. 
 
Questo denso passo, posto da Hegel tra gli ultimi capoversi 
della Fenomenologia dello spirito, mi sembra racchiudere, sottoline-
are e – per così dire – “proiettare” in avanti i motivi centrali 
che ho tentato di mostrare come caratterizzanti la natura del 
sapere assoluto, quale è emersa dalla lettura del capitolo con-
clusivo dell’opera sulla base della relazione tra i concetti di 
Form e Gestalt. L’introduzione del concetto di rivelazione costi-
tuisce il punto focale a partire dal quale si snodano le ultime ri-
ghe del testo: sono qui raccolti e concentrati, infatti, i temi del 
concetto, della negatività, dell’esteriorizzazione, del tempo e 
della riconciliazione tra il lato dell’in sé e il lato del per sé, a ri-
costruire in un’estrema sintesi il contenuto concettuale del sa-
pere assoluto. La rivelazione del profondo coincide, secondo 
Hegel, con la stessa assolutezza del concetto: il concetto, infat-
ti, per essere davvero compiuto, non deve restare isolato nella 
rassicurante profondità del proprio essere in sé, deve piuttosto 
negarla. E negare questa profondità significa, da un lato, confe-
rire estensione al concetto, dunque esteriorizzazione in una so-
stanza, dall’altro lato porlo nel tempo, un tempo in virtù del qua-
le – come si è avuto modo di osservare nelle pagine precedenti 
– l’esteriorizzazione si esteriorizza a sua volta al proprio inter-
no e, nel contempo, permane presso di sé, o meglio: nel sé, 
dunque nel soggetto che è fonte della forma del sapere. Rie-
cheggiano qui parole di Hegel poste nel cuore di questo capito-
lo, là dove aveva definito il sapere assoluto quale l’ultima figura 
dello spirito, nella quale esso dà al proprio contenuto la forma 
del sé, in tal modo realizzando il proprio concetto e permanen-
                                                 
60 PhG, p. 433 (p. 1063).  
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do in esso anche in questa realizzazione61. Torna dunque al 
centro dell’attenzione la necessità, per il concetto, di darsi con-
creta esistenza nell’ambito del reale, in quella dimensione, cioè, 
definita dallo spazio e dal tempo, la necessità di essere incarna-
to in un soggetto vivente: la necessità, insomma, di essere scien-
za, di acquisire quella perfetta modalità di esistenza nella quale la 
differenza tra la forma – compresa come la struttura concettua-
le – e la figura – l’apparire – è svanita o, detto in altri termini, 
nella quale la configurazione esteriore assunta dal concetto non 
fa che rifletterne la natura più intima e autentica.  
 
 
                                                 
61 Cfr. infra, p. 9.  
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